『荀子』の「術」について by 佐藤 実
『荀子』の「術」について
著者 佐藤 実
雑誌名 大妻比較文化 : 大妻女子大学比較文化学部紀要
巻 20
ページ 69-88
発行年 2019-03-01
URL http://id.nii.ac.jp/1114/00006681/
Creative Commons : 表示 - 非営利 - 改変禁止
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/deed.ja
69
『荀子』の「術」について
佐　藤　　　実
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問題の所在
本稿では『荀子』における「術」の意味を検討したい。
後世、人相術において人相はこころのありようによって変化するという「相逐心生」説
がいわれるのだが、その際にしばしば引用されるのが、人相術を否定した
0 0 0 0 0 0 0 0
『荀子』非相篇
の以下の文である 1。
故に形を相
み
るは心を論ずるに如かず、心を論ずるは術を択ぶに如かず。形は心に勝た
ず、心は術に勝たず。
故相形不如論心、論心不如択術。形不勝心、心不勝術。
つまり、ただ単に人相術を否定するだけではなく、「相形」よりも「論心」、そして「論心」
よりも「択術」が重要であることが明確にいわれているのである。ある意味で『孟子』以
来の「心」重視に対する批判とみることもできるであろう。にもかかわらず、これまでの
『荀子』研究において、「心」にたいする分析は積み重ねられているのにたいし、この「術」
についての検討はほとんどなされていないのではないか。
たしかに、この直後に「形相雖悪而心術善、無害為君子也」という文章があり、「心」
と「術」が並列して置かれているために、「術」が「心」と組みあわされて、しかも「心」
字がさきに置かれることによって「心」に意味的重心を置く熟語として認識されている 2。
しかしながら、「心を論ずるは術を択ぶに如かず」あるいは「心は術に勝たず」と明言し、
「術」を「心」より上位に置いている以上、『荀子』が「術」をどのようにとらえていたの
かを、とりあえずは「心」と切り離しておさえておく必要があるはずである。そのうえで、
後世の人相術がこの『荀子』非相篇の文章を引用する意味もかんがえたい。
そこで、まず上で引いた非相篇の文章がどのように解釈されてきたかを概観してから、
『荀子』における「術」の用例を検討することにする 3。
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1　『荀子』非相篇の「術」はどのように解釈されてきたか
まず非相篇の当該部分を含む冒頭箇所を確認する。原文は以下のとおり。
相人、古之人無有也、学者不道也。古者有姑布子卿、今之世梁有唐挙、相人之形状顔
色、而知其吉凶妖祥、世俗称之。古之人無有也、学者不道也。故相形不如論心、論心
不如択術。形不勝心、心不勝術。術正而心順之、則形相雖悪而心術善、無害為君子也。
形相雖善而心術悪、無害為小人也。君子之謂吉、小人之謂凶。故長短小大、善悪形相、
非吉凶也。古之人無有也、学者不道也。
この部分を、まず金谷治訳『荀子』（岩波文庫、1961年）の日本語訳でみてみよう。
人相をみることなどは、古聖人の無視したところで、学に従う者は口にしない。昔で
は姑布子卿がありこのごろでは梁に唐挙がいて、人々の形貌容色をみて占い、その吉
凶禍福を予言する。世俗の人々はそれをほめそやすが古聖人の無視したところで学に
従う者は口にしない。だから形状のいかんを占うのは心のいかんを論ずるに及ばず、
心を論ずるのは術（実践の拠り所）を選択するには及ばない。形は心より劣り心は術
よりも劣るから、術が正しくて心が従順であれば人相は悪いとされても心と術は善い
わけで、君子とよぶのに何の妨げもない。人相は善いとされても心と術とが悪ければ
小人とよぶのに何の妨げもない。君子への道が吉であり小人への道が凶であるから、
形状の長短や小大や美醜で占ったのは吉凶ではない。古聖人の無視したところで学に
従う者は口にはしない。
金谷訳では「術」は括弧書きで「実践の拠り所 3」とされているが、「心を論ずるのは実践
の拠り所を選択するには及ばない」とはどういう事態をさすのか。さらにいうならば、何
が「及ばない」のか、及ばない主題が何なのかも不明である。金谷訳が「術」字を直接に
は訳出せずに、つまり「術」をあるタームとみなし、括弧書きで「実践の拠り所」と補っ
ているのはこの非相篇だけであり、意図があってのことかとおもわれるが、わかりにくい
のではないか。それともう一点、つづく「術正而心順之」の部分だが、「術が正しくて心
が従順であれば」と訳されている。「論心不如択術……心不勝術」という句の直後である
ことからも考えると、「心順之」の「之」字は「術」あるいは「術正」を指示していて、「心」
が「術」あるいは「術」の正しさに従っていれば、となるのではないだろうか。
それでは「術正而心順之」を含めた「故相形不如論心、論心不如択術。形不勝心、心不
勝術。術正而心順之、……」の部分について、これまでどのように日本語訳されてきたの
だろうか。藤井専英による明治書院の新釈漢文大系5『荀子』（1966年）では次のようになっ
ている。
故に人の外形によって吉凶を予知する事は心の当否を論ずるのに及ばないし、心の当
否を論ずるのは道を学ぶ術法の適否を論じて吉凶を予知するのに及ばない。外形は心
に勝てず、心は学術に勝てない。学術が妥当で心が正順であれば、……
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「術」は「道を学ぶ術法」。語釈には修身篇の「凡治気養心之術、……」を引用したうえ
で「心を治める術にも色々の方法がある事がわかる」というが、「道を学ぶ術法」という
訳語じたいは「論心不如択術」に付された楊倞の注「術、道術也」をふまえるのであろう。
そして「道を学ぶ術法」は「学術」といいかえられている。「道を学ぶ術法」が「心を治
める術」のことであり、さらにそれが「学術」であるというのは理解しづらいし、また現
代語訳としては「学術」はやはり誤解をまねくのではないか。「術正而心順之」については、
「学術が妥当で心が正順であれば」とあり、金谷訳とおなじく「之」字を指示詞としてみ
なしておらず、また「術」と「心」は並列の関係にあるのもおなじである。
ただし藤井訳では「心の当否を論ずるのは道を学ぶ術法の適否を論じて吉凶を予知する
のに及ばない」とあり、「及ばない」主題については、クライアントの吉凶を予知するこ
とである、とはっきり訳出されている。これについては妥当であると判断したい。この非
相篇で問題になっているのは、人相術は否定するものの、人の吉凶はどのようにして予知
できるのか、あるいは、人の吉凶は何によるのか、ということなのではないか。そして非
相篇ではその答えとして「術」を提示している、と本稿ではかんがえたい。つまり「択術」
によって吉凶は知りえる、ということを『荀子』は述べているとかんがえたいのである。
このことは後世の人相術の展開にとって重要な意義があるとおもわれる。
つぎに1970年にでた平凡社・中国古典文学大系 5の日原利国訳はどうなっているか。
だから容貌のいかんによって吉凶を占うのは、心のいかんを論ずるのに及ばないし、
心を論ずるのは行為のあり方によって判断するのに及ばない。容貌は心より劣り、心
は行為のあり方より劣る。行為のあり方が正しいならば心は真っ直ぐなのである。
「術」は「行為のあり方」と訳されている。どう行為するか、ということが重要である、
と。結論からいえば、『荀子』の「術」はこの訳語の方向でとらえるべきであろう。次節
以降でみるように、『荀子』で使われる「術」字は具体的かつ実践的な行動の仕方、方法
を指す場合がおおい 6。また日原訳で注目すべきは「術正而心順之」の「術正」と「心順之」
を因果関係でとらえている点である。「術」が正しければ「心」はそれにしたがって真っ
直ぐである、という理解であろう。これも本稿としては支持したい読みである。ただし「及
ばない」の主題は不明瞭なので、「容貌は心より劣り、……」以下も何が劣っているのか
がわかりにくい。
さらに1973年には集英社・全釈漢文大系から金谷治・佐川修訳で『荀子』が出版され
ている。「まえがき」によると「金谷が原文の校定と読み下しと注釈とを担当し、佐川が
各篇の説明と通釈と補説とを執筆」している。したがって訳文は佐川ということになるが、
前掲の金谷訳とくらべると、金谷訳が下敷きとなっていて、それに改訂がくわえられてい
ることがわかる。以下に当該箇所のみ引用する。
だから、人の外形をみて吉凶を占うのは、その人の心が正しいかどうかを論ずるのに
及ばないし、心が正しいかどうかを論ずるのは、行動の基準が適当であるかどうかを
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比較検討するのに及ばない。外形は心より劣り、心は基準よりも劣るから、行動の基
準が正しくて心が従順であれば、……
「術」は金谷訳の「実践の拠り所」から「行動の基準」と改められているが、意味内容
はさほどかわらない 7。「行動の基準が正しくて心が従順であれば」も「術」と「心」が並
列になっている点も同じである。ただし、本節の「補説」に「吉凶は心のよりどころとす
る術のいかんによるもので、容貌外形にはかかわりのないことを総説として述べ」とある
ことから、「及ばない」の主題が人の吉凶をみることにあることが明示されている。
最後に関口順訳、学習研究社・中国の古典7『荀子』（1986年）をみてみよう。
もともと、人の容貌体形を見て占うのは、その人の心の持ちようを直接判別するのに
及ばないし、心の持ちようを判別するのは、その心を練る手段、つまり学術を比較検
討するのに及ばない。それは、容貌体形は心を決定することができないし、さらに心
は学術によって左右されるからである。学術が正しければ、心も正しくなる。
「術」にたいする訳は藤井訳と同じく「学術」だが、それは「その心を練る手段」の言
い換えとなっていて、「心」がその「学術」の影響をこうむることを強調する翻訳となっ
ている。それは「形不勝心、心不勝術」の訳が、前句が「容貌体形は心を決定することが
できない」と構文どおりの訳にちかいのに対し、後句は「心は学術によって左右される」
と受動態に意訳され、「心」が「学術」の影響下にあることを明瞭にしているところから
もうかがえる。つづく「学術が正しければ、心も正しくなる」も同様である。「術」を「学
術」と訳出する点は首肯しがたいが、「術」によって「心」が規定されるとする方向性は
支持したい。
以上、主要な日本語訳を概観したが、現代中国語訳についても確認しておく。
王忠林『新訳荀子読本』（古籍今注新訳叢書、三民書局、1974年修正版、以下「王訳」と
略称）
人の容貌を観察することはその人の気質（原文「心性」）を判断することに及ばず、
気質について検討することは道術（原文「道術」）を選ぶことに及ばない。容貌は気
質に勝ることはできないし、気質は道術に勝ることはできない。道術が正しく気質も
よく従順であれば、……
蒋南華、羅書勤、楊寒清『荀子全訳』（中国歴代名著全訳叢書、貴州人民出版社、1995年、
以下「蒋訳」）
だから、人の体や見た目をみることは人の思想を検討することに及ばず、人の思想を
検討することは人の行為の仕方を選び観察する（原文「択視人的行為方式」）ことに
及ばない。体や見た目は人の思想を決定することはできないし、思想は行為の仕方を
決定することはできない。行為が純粋で、思想がそれと一致していれば、……
張覚『荀子訳注』（中華古籍訳注叢書、上海古籍出版社、1995年、以下「張訳」）
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人の容貌を観察することはその人の思想を考察することに及ばず、その人の思想を考
察することはその人の処世術を識別する（原文「鑑別 8他立身処世的方法」）ことに及
ばない。容貌は思想の重要さには及ばず、思想は処世術の重要さには及ばない。処世
術が正しく、さらに思想もそれに従っていれば、……
とあり、「術」の訳語をみると王訳は「道術」という楊倞注をそのままもってきているが、
蒋訳は「人の行為の仕方」、さらに張訳では「処世術」とあり、具体的な訳となっている。
また「術正而心順之」における「術」と「心」の関係性については、王訳は並列になって
いるが、蒋・張訳では「術」が「心」に先んずる関係性も見いだせる。以上の二点につい
ては蒋・張訳を支持したい。
しかし、これまで検討してきた「及ばない」主題が何かという問題からみれば、三者い
ずれもはっきりしない。くわえて「択」の主体である。この張訳を例にすると、張訳では
「択」を、観察者がクライアントの処世術を識別するという解釈になっている。クライア
ントじしんがどういう行為の仕方あるいは処世術を選択するかではない。蒋訳も同じであ
る。
たしかに「相形不如論心、論心不如択術」とあって、「相形」の主体は観察者である。「論
心」も主体は観察者であろう。では「択術」はどうであろうか。観察者がクライアントの
容貌を「相
み
」る、クライアントの心のいかんを「論」じる、評価する、これらはいいだろ
う。では観察者がクライアントの「術」がどうであるかを「択」すとはどういうことか。
もし「択」を識別するという意味でとるならば、クライアントの「術」を識別するという
ことになる。そういうことなのだろうか。
やはり「術」が何を意味するかをおさえなければ、「択術」のイメージもつかみにくい。
したがって、まず『荀子』における「術」の意味を検討したうえで、再度この「択術」に
ついてかんがえることにしたい。
2　「術」とはなにか
それでは『荀子』において「術」はどのように使われているのか。実際に用例を検討し
ていきたい。『荀子』において「術」字は50回使用されている。
2−1　具体的かつ実践的な行動のしかた、対処方法
まず最も多くみられるのが、ある目的を達成するためにとるべき具体的かつ実践的な行
動のしかた、あるいは方法をあらわす「術」である。以下、その目的ごとにまとめて、行
動のしかたとしての「術」をみてみる。
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2−1−1　自身を評価してもらうための方法
たとえば、仲尼篇にみえる「寵を持し位に処り、終身厭われざるの術（持寵処位、終身
不厭之術）」は、主君に末永く寵愛をうけ、ポストを維持しつづけるための具体的な行動
のしかたである 9。明治書院の新釈漢文大系・藤井訳でそのしかたをみてみる。
人臣として君寵を持続し、高位にいて、一生涯にくみいやがられない方法。主君が自
分を尊び敬ってくれれば、恭敬の念を持ってできるだけ遠慮し、主君が自分を信愛し
てくれれば、謹慎して満足の意を表し、主君が自分を専ら信任してくれれば、職務を
固く守って法度を詳密に行ない、主君が自分を心の許せる側近としてくれれば、主君
の意に順って邪悪をなさず、主君が自分を疏遠にすれば、二心なく心を純一にしてそ
むかず、主君が自分を下げ退けたならば、恐懼謹慎して怨まない。身分が高くてもお
ごりたかぶらず、信任されても決して謙退の心構えを忘れず、重任についても決して
専断を行なわない。財物利益に出くわせば、言葉では喜びはするが、筋を通して、す
ぐ飛びつかず、必ず辞譲の道を十分に尽くして、それでもという時に始めてこれを受
け取る。めでたい事が起れば喜び楽しみはするが、筋道を通すことを忘れず、不幸な
事が起れば憂いに沈むが、筋道を貫くことを忘れない。己富めば広く人に施し与え、
貧窮すれば己の出費を節減する。こうして主君は、人臣たる己を、貴にも賎にも貧に
も富にも、果ては殺すこともできるが、姦佞な行為をさせる事だけはできない、とい
う態度を堅持する事が肝要である。これが寵を持し位におり終身厭われない術である。
一読すればわかるように、これは処世術といってもいいであろう。考えうるケースをいく
つも列挙したうえで、それらにたいしてとるべき具体的な行動がのべられる。藤井訳では
文頭の「持寵処位、終身不厭之術」の「術」は方法と訳しているのにたいし、文尾の「術」
は術のままであることも確認しておく。
あるいは、自説を受け入れてもらうための方法として、非相篇にみえる「談説之術」が
ある。これも藤井訳によれば、
人に説いて自説に従わせる方法について。慎重な態度で臨み、誠実な態度で取り扱い、
忍耐強く把持提唱し、細説してよく相手を説得し、譬を引いてよく相手にわからせ、
和気靄々たる雰囲気の裡に自分の考を相手の心中に送り込み、これを宝玉珍珠の如く
考え、これを貴重とし、これを精妙なものとする。このようにすれば論説は常に受け
入れられぬことはなく、たとい相手から心服されぬ場合でも、人から尊重されないこ
とはない。そもそもこれを、人の貴ぶものをよく貴ぶことをなすと言うのである。言
い伝えに、「ただ君子のみが真に貴ぶべきものをよく貴ぶことができる」とあるが、
まさに、このことを言ったものである。
とある。話すときの態度にはじまり、話し方、場のもっていきかたなどが具体的に説明さ
れている。ここの藤井訳では「術」は一貫して方法と訳されていて、「術」の実質的な意
味内容をいいあらわしているとかんがえられる。
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2−1−2　修養のしかた、君子としてのありかた
人のより内面をみがく修養法についても「術」で表現される。有名な修身篇の「気を養
い心を養うの術（治気養心之術）」について、こちらは金谷訳でみてみよう。
気質を治め心を修養するための手だて—血気にはやる剛強な性であれば調和の徳でそ
れをやわらげ、知慮にすぎて深遠であれば易良（調和）の徳でそれを調え、勇胆猛戻
であれば従順の徳でそれを輔け、敏捷軽薄であれば制止でそれを調節し、狭隘偏小で
あれば広大でそれをひろめ、卑賎でのろまで貪欲であれば高志によってそれをひきあ
げ、凡俗魯鈍であれば師友によってそれをしめあげ、怠惰浮薄であれば禍災があるぞ
とそれを暁し、馬鹿正直であれば儀礼と音楽でそれを和らげる。およそ気質を治め心
を修養する手だてとしては、礼によるのが最も近道であり、先生につくのが最も要を
得ており、嗜好を〔善事に〕集中するのが最上のことである。そもそもこれをこそ治
気養心の術という。
となる。さきほどみた「持寵処位、終身不厭之術」と同様にいくつもの性格のパターンを
あげたうえで、それぞれの性格を良い方向にみちびく導き方が具体的に説明されている。
金谷訳では文頭と文中の「術」は手だてと訳されている。それにたいして文尾の「術」は
術のままとなっているのは「治気養心の術」が「術」の名称であることを明示しているの
であろう。そうするとさきの「持寵処位、終身不厭之術」において藤井訳の文尾「術」が
術のままになっているのも同様の意図なのかもしれない。
また君子のありかた、態度としての「術」も二例あげておく。
仁義徳行は常安の術なり。然れども未だ必ずしも危うからずんばあらず。汙僈突盜は
常危の術なり。然れども未だ必ずしも安からずんばあらず。故に君子は其の常に道り、
小人は其の怪に道る。（栄辱篇）
仁義徳行、常安之術也。然而未必不危也。汙僈突盜、常危之術也、然而未必不安也。
故君子道其常、而小人道其怪也。
つねに安全な状態にある「常安之術」とつねに危険な状態にある「常危之術」が対比され、
君子は「常安之術」をとる。
故に君子の己を度るは則ち縄を以てし、人に接するには則ち枻を用う。己を度るに縄
を以てす、故に以て天下の法則と為るに足る。人に接する枻を用う、故に能く寛容し、
求に因りて以て天下の大事を成す。故に君子、賢にして能く罷を容れ、知にして能く
愚を容れ、博にして能く浅を容れ、粋にして能く雑を容る。夫れ是れ之れを兼術と謂
う。（非相篇）
故君子之度己則以縄、接人則用枻。度己以縄、故足以為天下法則矣。接人用枻、故能
寬容、因求以成天下之大事矣。故君子賢而能容罷、知而能容愚、博而能容浅、粋而能
容雑、夫是之謂兼術。
自身には厳しく、他者に対しては寛容にうけいれる接し方をここでは「兼術」と呼んでい
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る。
ここでついでに付言しておくと、「術」はそのとおりに実践すると、目的が実現する方
法であり、秘訣でもあり、そこから「術」に神秘的な意味合いがおびてきたのではないか
とおもわれる。ただし、上で見た栄辱篇が、仁義を守り道徳を実践することはつねに安全
な状態を得るための方法であるが、必ずしも危害にあわないとは限らない。邪行と盗みは
つねに危険な状態にある方法だが、必ずしもまぐれの安全がないとは限らない、とのべて
いたように、100％実現するわけではないという留保がもともとはあったとかんがえられる。
2−1−3　国の治め方
上でみた君子としての理想的なあり方というのは、為政者のあり方に通じるわけで、為
政者としては国をどのようにして治めるかという問題が当然注視される。荀子にかぎらず
遊説する者たちが諸国に説いて回った事柄というのは第一義として国の治め方であり、『荀
子』においてその治め方を「術」と呼ぶ例が、用例としてはもっとも多い。国の治め方に
絶対はないわけだから、こういう方法を実践するならば国は治まるだろう、というのが穏
当であろう。ただし、それが、この方法を実践するならば必ず国は治まる、という口吻に
なったとき、そしてその方法が「術」と呼ばれると、われわれがいまの日本語でイメージ
する「術」つまり秘術のような、こうすればあら不思議、なぜだか必ずこうなります、と
いった意味が付与される。とまれ、諸子百家はみな「術」を説いていたともいえるのであ
る。以下、国を治める「術」の例を概観する。まずは強国篇の例から。
力術は止まり、義術は行わるるは曷
なに
の謂ぞや。（強国篇）
力術止、義術行、曷謂也。
斉の宰相による、武力による政治はうまくいかず、道徳に基づいた政治はうまくいくとい
うのはどういうことか、という問いにたいして、荀子は「力術」の具体例として秦の政治
をあげている。同様の主旨のものとしては、議兵篇の他国を兼併する方法。
凡そ人を兼ぬるに三術有り。徳を以て人を兼ぬる者有り、力を以て人を兼ぬる者有り、
富を以て人を兼ぬる者有り。（議兵篇）
凡兼人者有三術、有以徳兼人者、有以力兼人者、有以富兼人者。
道徳、武力、経済力のそれぞれによる他国支配の分析がなされ、道徳による支配がすぐれ
ていることを説く。臣下の上奏や進言に対する接し方も「術」でいいあらわされる。
聴を衡
ひろ
くし、幽を顕かにし、明を重ね、姦を退け、良を進むるの術。（致士篇）
衡聴、顯幽、重明、退姦、進良之術。
これについても具体な例をあげて、それにたいする対処法が逐一説明されている 10。
また戦争の仕方についても「術」とよばれる。
王曰く、請う、兵の要を問う。臨武君対えて曰く、上は天の時を得、下は地の利を得、
敵の変動を観、之れに後れて発し、之れに先んじて至る、此れ用兵の要術なり。（議
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兵篇）
王曰、請問兵要。臨武君対曰、上得天時、下得地利、観敵之変動、後之発、先之至、
此用兵之要術也。
趙の孝成王の用兵にたいする問いに、臨武君が天の時、地の利、そして敵の変化に対応
して先を制することを用兵の「要術」と呼ぶ。しかし、荀子はこれを批判し、民心を一つ
にすることのほうが重要であり、それを「古之道」から聞いたという。「術」の上に「道」
を置く思想は『荘子』養生主篇の庖丁解牛を想起させる。
2−1−4　儀礼の仕方、音楽という営為
荀子が重視した礼楽も具体的かつ実践的な行動といえる。まず儀礼について、たとえば
礼論篇には、
三年の喪、何ぞや。曰く、情を称りて文を立て、因りて以て群を飾り、親疏貴賎の節
を別ちて益損す可からざるなり。故に曰く、適きて易わらざる無きの術なり、と。（礼
論篇）
三年之喪、何也。曰、称情而立文、因以飾群、別親疏貴賎之節、而不可益損也。故曰、
無適不易之術也。
とあるように、三年の喪が期間として加減できない、そしてどこであろうが変更すること
ができない、普遍的な「術」つまり、やり方、方法であると述べられている。また同篇に
よれば、喪礼においては生前の行為動作にかたどって葬ることがもとめられる。しかし、
充耳して瑱を設け、飯は生稲を以てし、唅は槁骨を以てするは、生術に反す。
充耳而設瑱、飯以生稲、唅以槁骨、反生術矣。
とあるように、新しい綿で耳をふさぎ、生米を食べさせ、貝を口に含ませるのは、生きて
いたときの「術」つまり行為に反するとして批判されている。この「生術」は儀礼そのも
のではないが、逆に喪礼は「生術」でなければならない、ということになる。
また楽論篇では音楽の起源、効用が説明されている。
故に楽とは一を審らかにして以て和を定むる者なり、物を比べて以て節を飾る者なり、
奏を合して以て文を成す者なり。以て一道に率うに足り、以て万変を治むるに足る。
是れ先王の楽を立つるの術なり。……故に楽とは天下の大斉なり、中和の紀なり、人
情の必ず免れざる所なり。是れ先王の楽を立つるの術なり。（楽論篇）
故楽者審一以定和者也、比物以飾節者也、合奏以成文者也。足以率一道、足以治万変。
是先王立楽之術也。……故楽者、天下之大斉也、中和之紀也、人情之所必不免也。是
先王立楽之術也。
二度くり返される「是先王立楽之術也」の「術」は理由や根拠の意味で訳されることが多
い 11。確かにそれで意味は通るが、『荀子』のなかに「術」を理由や根拠の意味で使われ
た用例はほかにはない。
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この文章は楽論篇冒頭の有名な「夫れ楽とは楽しむなり」という句からはじまる文章を
受けている。原文の構造をわかりやすいように改段改行し、煩瑣をいとわず提示する。便
宜上三つの節にわけておいたが、先にあげた文章は下の②と③である。
①夫楽者、楽也、人情之所必不免也。
故人不能無楽、楽則必発於声音、形於動静。而人之道、声音動静、生術之変尽是矣。
故人不能不楽、楽則不能無形、形而不為道、則不能無乱。
先王悪其乱也、故制雅頌之声以道之、使其声足以楽而不流、使其文足以辨而不諰、使其
曲直繁省廉肉節奏、足以感動人之善心、使夫邪污之気無由得接焉。
是先王立楽之方也、而墨子非之奈何。
②故楽在宗廟之中、君臣上下同聴之、則莫不和敬。閨門之內、父子兄弟同聴之、則莫不和
親。郷里族長之中、長少同聴之、則莫不和順。
故楽者、審一以定和者也、比物以飾節者也、合奏以成文者也。足以率一道、足以治万変。
是先王立楽之術也、而墨子非之奈何。
③故聴其雅頌之声、而志意得広焉。執其干戚、習其俯仰屈伸、而容貌得荘焉。行其綴兆、
要其節奏、而行列得正焉、進退得斉焉。
故楽者、出所以征誅也、入所以揖譲也。征誅揖譲、其義一也。出所以征誅、則莫不聴従。
入所以揖譲、則莫不従服。
故楽者、天下之大斉也、中和之紀也、人情之所必不免也。
是先王立楽之術也、而墨子非之奈何。
①をみると、一行目は音楽の定義であり、以下の段落すべてに係っている。
つづく第二、第三段落の「故人……」「故人……」はその定義から導かれる事実。②も
③も第一段落は「故……」で始まっていて同じ形式であることがわかる。
①ではこれら事実のあとに、第四段落で「先王悪其乱也、故制雅頌之声以道之、……」
と述べる。第三段落で指摘された、外に現れ出た楽しみの感情はしっかりと導かないと放
縦に乱れてしまう、という状況に対して、先王はその乱れを憎んだので雅な音楽を制作し
て導き、……とつながる。つまり定義から導きだされた事実に対して、先王がとった対策
が説明される。この部分は②と③にはない。②と③ではそのかわりに①の冒頭の「楽者、
……」を持ってきて「故楽者、……」とあるように、音楽の定義から導きだされた事実に
もとづいて、さらに音楽を再定義するかたちになっている。
そして最後に「是先王立楽之方
0
也、而墨子非之奈何」で締める。この締め方は②も③も
おなじ。ただし②と③は「是先王立楽之術
0
也」となっていて「方」が「術」になっている
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点がことなる。
以上が楽論篇の冒頭の構造であるが、先王が音楽を制作した理由を直接述べているのは
①の第四段落であり、①の「是先王立楽之方
0
也」を、以上が先王が音楽をつくった理由で
ある、という意味でとっても大略はずれてはいないだろう 12。ただしこの①②③の部分は
『礼記』楽記篇にもうけつがれていて、①②はいずれも「是先王立楽之方
0
也」に作り、③
は「是先王立楽之術
0
也」の句が削られている。そして①の「是先王立楽之方
0
也」に鄭玄は
「方、道也」と注している。それをうけて現代中国語訳では①②③の「方」「術」「術」を
それぞれ、王訳は「道理」「方術」「方術」、蒋訳は「方」に「道、原則」と語釈をつけた
うえで「原則」「原則辦法」「原則方法」、張訳は「原則」「方法」「策略」とする（いずれ
も現代中国語訳の原語）。日本語訳において理由や根拠の意味でとるのは、こうした「方」
字の「よるべき原則」という語義にもとづくものとかんがえられる。いずれにせよ①の「方」
と②③の「術」との違いに対して重きを置いていないことがわかる。
しかし、それは『礼記』楽記篇
 0 0 0 0 0
の「方
0
」字についての鄭玄の解釈であって、『荀子』楽
論篇の②と③の「是先王立楽之術也」とは別にかんがえるべきである。なおかつ、②と③
の「是先王立楽之術也」はいずれも「故楽者、……」と音楽を再定義した文章を受けての
ものであり、①の「是先王立楽之方也」とは文脈がことなるのである。「方」と「術」の
用字がその違いを表しているとかんがえたい。音楽の再定義とは、具体的には②であれば、
音楽は人の心を一つの方向にしたがわせ、また色々な事変を治めることができるというこ
と、③であれば、音楽は戦においては敵を征伐誅殺することができ、国内においては揖譲
の礼を行わせることができるということ、つまり、いずれも音楽を実際に演奏することで
得られる効果、効能である。逆に、その効果、効能を目的とすれば、音楽とはその目的を
達成するための営みである。とするならば、これまでの考察をふまえて、二度くり返され
る「是先王立楽之術也」の「術」はやはり具体的かつ実践的な行動として解釈したほうが
自然である。つまり「これが先王が作った音楽を演奏することなのだ」という意味でとら
えたい。
もう一点だけ楽論篇の冒頭について言及しておく。訓読して再掲する。
夫れ楽とは楽しむなり。人情の必ず免れざる所なり。故に人楽しむ無きこと能わず、
楽しめば則ち必ず声音に発し、動静に形わる。人の道は声音動静にして、生術の変是
れに尽く。故に人楽しまざること能わず、楽しめば則ち形わるる無きこと能わず、形
われて道くこと為さざれば則ち乱るる無きこと能わず。（楽論篇）
「生術」は底本は「性術」に作るが、四部叢刊本、古逸叢書本などの宋本にしたがって「生
術」にあらためている。さきの礼論篇の「反生術」の用例があるからである（「性術」の
用例はない）。「而人之道、声音動静、生術之変尽是矣」の部分は解釈がわかれるが 13、人
の道は「声音（つまり発話）」と「動静（立ち居振る舞い）」であって、人間のあらゆる行
為動作はこの声音と動静につきる、と解釈したい。そして「生術」が生きていくうえでの
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行為動作を意味するのであれば、それをどのように選択していくのか、という問題がまさ
に非相篇がいう「心を論ずるは術を択ぶに如かず」「心は術に勝たず」につながるのである。
2−2　主張、主義、施策
以上にみた具体的かつ実践的な行動のしかた、あるいは物事にたいする対処方法以外に、
そうした行動を唱える主張や主義、あるいは施策そのものを「術」と呼ぶ例がいくつかみ
られる。たとえば、
故に儒術、誠に行わるれば則ち天下大にして富み、使にして功、鐘を撞き鼓を撃ちて
和す。……故に墨術、誠に行わるれば則ち天下尚お倹にして弥いよ貧しく、闘を非と
して而るに日び争い、労苦頓萃して愈いよ功無く、愀然として憂戚し、楽を非として
而るに日び和せず。（富国篇）
故儒術誠行、則天下大而富、使而功、撞鐘擊鼓而和。……故墨術誠行、則天下尚倹而
弥貧、非闘而日争、労苦頓萃而愈無功、愀然憂戚、非楽而日不和。
とあるように、儒家の主張あるいは施策と墨家のそれとが比較対比されている。こうした
用法の「術」はこの富国篇の例がそうであるように、単字ではなく、修飾語が一字付加さ
れて使用される。たとえば解蔽篇では、
其の私する所に倚りて、以て異術を観、唯だ其の美を聞くを恐るるのみ。（解蔽篇）
倚其所私、以観異術、唯恐聞其美也。
とあるように、自説に執着してしまうと、その執着した視点から「異術」つまり他者の説
をとらえてしまい、他者の説が良しとされることを恐れてしまう、という。また同篇が描
く孔子は、
孔子、仁知にして蔽われず、故に乱術を学びて以て先王と為るに足るなり。（解蔽篇）
孔子仁知且不蔽、故学乱術足以為先王者也。
とあり、この「術」は道などと抽象的に訳されることが多いが、実際には多種多様な（「乱」）
考え方や主張を指すとかんがえられる（郝懿行の説にしたがう）。
荀子の弟子たちによる荀子評価を載せる堯問篇には、
天下治まらざるは、孫卿、時に遇わざればなり。徳、堯禹の若きも、世、之れを知る
こと少なし。方術用いられず、人の疑う所と為る。（堯問篇）
天下不治、孫卿不遇時也。徳若堯禹、世少知之。方術不用、為人所疑。
とある。この「方術」は方士による神秘的ないわゆる方術ではなく、荀子の学説であろう。
哀公篇において、孔子が庸人、士、君子、賢人、大聖という人の五等級のうち士の説明
として、
孔子対えて曰く、所謂る士とは、道術を尽くすこと能わずと雖も、必ず率有るなり。
善美を遍くすること能わずと雖も必ず処る有るなり。
孔子対曰、所謂士者、雖不能尽道術、必有率也。雖不能遍美善、必有処也。
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と述べているが、この「道術」も正しい行動のしかた、あるいはその行動を説く主張とと
らえるとわかりやすいのではないか。
3　こころと対比される「術」、そして「心術」
『荀子』における「術」のおもな用法はほぼ以上のとおりであり、具体的かつ実践的な
行動のしかた、あるいはそうした行動を主張する主義そのものを指すといえる。そのこと
をふまえたうえで、その「術」が人の内面的なこころと対で議論されるケースをみてみた
い。まず性悪篇の例からみていく。
今、塗の人をして術に伏し学を為め、心を専にし志を一にし、思索孰察し、日を加え
久しきに県け、善を積みて息まざらしめば則ち神明に通じ、天地に参ずるなり。故に
聖人は人の積みて致す所なり。（性悪篇）
今使塗之人伏術為学、専心一志、思索孰察、加日県久、積善而不息、則通於神明、参
於天地矣。故聖人者、人之所積而致矣
だれでも努力を積み重ねることで聖人になることができるとする説だが、そのための修養
として「伏術為学、専心一志」とある。「伏術」については楊倞注に「伏膺於術」とあり、
「術」を拳々服膺すること。「伏術為学」と「専心一志」は並列されているが、順序を重視
すれば非相篇の「術正而心順之」に通じるようにもみえる。
つづいて修身篇の例。
体は恭敬にして心は忠信、術は礼義にして情は愛人（仁）なれば、天下に横行し、四
夷を困
きわ
むと雖も、人貴ばざるは莫し。……体は倨固にして心は埶詐、術は順墨にして
精は雑汙なれば、天下に横行し、四方に達すると雖も、人賎しまざるは莫し。（修身篇）
体恭敬而心忠信、術礼義而情愛人。横行天下、雖困四夷、人莫不貴。……体倨固而心
埶詐、術順墨而精雑汙。橫行天下、雖達四方、人莫不賎。
「体…而心…」と「術…而情（精）」という構文で、「体」「術」という態度や行為動作と「心」
「情」「精」といったこころのありようが対で語られている。ここで、必ず貴ばれる者の「術」
は「礼義」つまり礼であることはやはり重視すべきであろう。具体的な行動のしかたを意
味する「術」であるから、当然いろいろな行動が含まれるわけだが、理想的な「術」とし
て礼がかんがえられているわけである。本稿の興味関心からいえば、非相篇が「心を論ず
るは術を択ぶに如かず」あるいは「心は術に勝たず」と述べるとき、礼という「術」が念
頭におかれていることになるからである。
ともあれ、上の二例は行為動作とこころのありようが対となって併記されていることを
確認しておく。
また議兵篇では将軍となるに必要な要素として「六術」と「五権」が対比的に語られて
いて 14、「術」と人の内面との関係をかんがえるうえで参考になる。金谷訳でみてみる。
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「それでは今度は将軍のことをおたずねしたい。」孫卿子は答える、「……命令や号令
には威厳のあることを勉め、賞与には誠実、刑罰には正確であることを勉め、兵営や
倉庫には周密堅固であることを勉め、移動進退には落ちついて慎重であるとともに敏
速であることを勉め、敵状をさぐって変化を観察するには深く沈潜するとともに多く
の情報を比較することを勉め、敵軍に遭遇して決戦するには必ず自分の熟知する戦略
によって自信のないことによるべきではありません。そもそもこれを六術というので
す。」（議兵篇）
請問為将。孫卿子曰、……故制号政令欲厳以威、慶賞刑罰欲必以信、処舍收蔵欲周以
固、徙挙進退欲安以重、欲疾以速。窺敵観変欲潜以深、欲伍以参。遇敵決戦必道吾所
明、無道吾所疑、夫是之謂六術。
「六術」は将軍の戦時における具体的な対処法といえる。これにたいし「五権」とは、
「将軍という位に執着して罷免されることをいやがってはならず、勝利を急いで敗退
を忘れてはならず、兵士たちに威厳にすぎて外敵を軽視してはならず、利益ばかりを
追求して損害を考えずにいてはならず、およそ事を考えるには十分熟慮するようにつ
とめ財物を使うのにはおおようであるようにつとめます。そもそもこれを五権なわち
五つの考慮すべきことというのです。」
無欲将而悪廃、無急勝而忘敗、無威内而軽外、無見利而不顧其害、凡慮事欲孰而用財
欲泰。夫是之謂五権。
とあり、「五権」のほうは将軍としての平時のこころ構えをいう。ただし「六術」のほう
もすべて原文に「欲」がついているように、そうすることが求められる、そうするように
勉める、という意味であり、平時と戦時との違いこそあれ、どちらもこころ構えであると
もいえる。そうした観点からこれまでの「術」例をみるならば、前節の「2-1-1自身を評
価してもらうための方法」や「2-1-2修養のしかた・君子としてのありかた」などもここ
ろ構えとしてとらえることができる。
さらに「術」とこころのありようについてかんがえるうえで興味ぶかいのは「2-1-1」
の冒頭でみた仲尼篇の末尾にみえる「天下の行わるる術（天下之行術）」という天下のど
こにおいても通用するオールマイティな「術」である。
天下の行わるる術は、以て君に事うれば則ち必ず通じ、以て仁を為せば則ち必ず聖な
り。隆を立てて貳うこと勿きなり。然る後に恭敬以て之れに先んじ、忠信以て之れを
統べ、謹慎以て之れを行い、端愨以て之れを守り、頓窮すれば則ち之れに従い、疾力
以て之れを申重す。君知らずと雖も怨疾の心無く、功甚大と雖も徳を伐るの色無し。
求を省き功を多くし、愛敬して倦まず。是くの如くすれば則ち常に順わざる無し。以
て君に事うれば則ち必ず通じ、以て仁を為せば則ち必ず聖なり。夫れ是れ之れを天下
の行わるる術と謂う。（仲尼篇）
天下之行術、以事君則必通、以為仁則必聖。立隆而勿貳也。然後恭敬以先之、忠信以
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統之、慎謹以行之、端愨以守之、頓窮則従之、疾力以申重之。君雖不知、無怨疾之心。
功雖甚大、無伐徳之色。省求多功、愛敬不倦。如是則常無不順矣。以事君則必通、以
為仁則必聖、夫是之謂天下之行術。
「立隆」の「隆」は久保愛の増注にしたがえば礼を指す。そうであれば、ここでいわれる「術」
は礼という制度と「恭敬」「忠信」「謹慎」「端愨 15」「疾力」というこころを含みもつもの
となる。そもそも礼じたいが「子曰く、人にして仁ならざれば礼を如何せん」（『論語』八
佾篇）といわれるように形式のみではなく、実践の際のこころのありかたが重視されてい
ることはいうまでもない。
それゆえに本節の冒頭で引用した修身篇の、必ず貴ばれる者は「体は恭敬にして心は忠
信、術は礼義にして情は愛人」とあるのは、「体」「術」と「心」「情」の両面から修身を
説くものとして象徴的である。くわえて、つつしみぶかさを意味する「恭敬」はそもそも
『孟子』告子上の語であり、「辞譲」にも置きかえられる「心」であり、なおかつ礼の現れ
であるとされたものである。とするならば、「体」「術」いずれも礼にかかわるものという
ことになる。
仲尼篇にもどって、もし「隆」が礼でなければ、この「天下之行術」は「恭敬」「忠信」
「謹慎」「端愨」「疾力」といったこころのありかたを指すことになる。いずれにせよ「術」
には行動のしかたのみではなく、その行動を支えるこころのありかたを不可避的に含みも
つ傾向がある。たとえば致士篇に「師術に四有り、而るに博習、焉れに与らず」とあり、
教師としてのありかた、あるいは資格・資質に博識であることは含まれないという。では
「師術」とはなにかというと、
尊厳にして憚るは以て師と為るべし。耆艾にして信なれば以て師と為るべし。誦説し
て陵がず犯さざれば以て師と為るべし。微を知りて論あれば以て師と為るべし。
尊厳而憚、可以為師。耆艾而信、可以為師。誦説而不陵不犯、可以為師。知微而論、
可以為師。
知識といった外的な要素ではなく、「憚（つつしみ）」「信（誠実さ）」「不陵不犯（ばかに
したり侮ったりしない）」「論（＝「倫」、人との道徳的な関係性）」があることが求められ
ていて、当人の内面性を重視する「術」といえよう。
　以上みたように「術」には具体的な行為のしかたを表すと同時に、その行為を行おう
とするこころの意味が入りこむ。ある行動を取るときには、無意識であったり、反射であっ
たりすることもあるが、それらを除けば「行おう」というのは意志であり、こころがかか
わるのは当然である。少なくとも非相篇において、「心を論ずるは術を択ぶに如かず」「心
は術に勝たず」というふうに「心」と「術」を区別しておいて、そのあとですぐに「心術」
とつなげて二字熟語にしているのは、「術」と「心」の不可分性の側面が前面に出た結果
なのではないのか。
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『荀子』において「心術」という語は非相篇以外では解蔽篇と成相篇に登場する。
解蔽篇では人が物事を判断する際に、偏見によってある一方の説に固執してしまうこと
を、心が蔽われると表現し、その蔽いを解くことが説かれる。その蔽いとは何かというと、
欲望、嫌悪、始まりと終わり、遠いと近い、博いと狭い、古いと新しい、などであり、万
物はそれぞれ様態が異なっているので、どれか一つに固執するとそれが他者にたいする蔽
いとなってしまう。このことを「心術之公患」と呼んでいる。そして、歴史上の蔽われた
者、蔽われなかった者を、それぞれ君主、臣下、遊説家 16と例をあげていく。君主を例に
とれば、桀王や紂王は后妃や悪臣に蔽われて「以惑其心、而乱其行」とある。つまり蔽わ
れることによって「心」が惑わされ「行」が乱され、「心」「行」がともに失調するわけで
ある。「心術」が「心」と「行」にパラフレーズされていると見なしうる。
成相篇にみえる「心術」は、
水、至平なれば、端にして傾かず、心術此くの如ければ聖人に象
に
たり。（成相篇）
水至平、端不傾、心術如此象聖人。
とある。成相篇は相という労働歌の形式を用いて政治批判をおこなうものである。この「心
術」はすでに楊倞が「聖人心平如水」と注釈してしまっているのだが、この句を含む第三
スタンザは第一、第二スタンザの、究極の治法は後王（当今の王）のそれに立ち返ること
で（「至治之極復後王」）、慎到、墨翟、季子、恵施など百家の説はよくなく、一つの治法
に立ち返るべきである（「治復一」）とする内容を受けている。したがってここでの「心術」
はこれまでの検討をふまえると、「復後王」「復一」という具体的な実践あるいは施策を、
水が平で傾くことながいよう、ぶれないこころもちで実施することを指しているとかんが
えられる。
おわりに
最後に、保留にしておいた「択術」の意味内容について確認したうえで、後世の人相術
とのかかわりについて言及して本稿をおえたい。
１でみたように、張訳は「択」を識別するという意味でとって、クライアントの処世術
を識別する、と訳出していた。「術」の訳語として処世術は妥当であるとかんがえられるが、
これまで検討してきたように『荀子』における「術」には具体的かつ実践的な行動のしか
た、あるいはそうした行動を主張する主義、という意味がこめられていることがわかった。
そうした意味内容をもつ「術」を識別する、つまり観察者がクライアントの「術」を識別
するという事態ははたして妥当なのか。処世術であれ具体的な行動であれ、クライアント
の行動を識別するというのは、われわれの言葉でいいあらわすならば、クライアントがど
ういった行動をとったのか
0 0 0 0 0
、えらんだのか
0 0 0 0 0 0
、というところをみる、ということになる。つ
まり「択」の主体は観察者ではなくクライアントである。
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『荀子』における「択」の用例をみると、王制篇や王覇篇に王者、覇者となるために実
践すべき方法や心がまえを慎重に選択すべきであることが説かれている。王制篇によれば、
それぞれ王、覇、存、危、亡となる条件がそろってそうなるのであり、五つのどれになる
かはどの条件を選択するかにかかっている。王覇篇でも王、覇、亡の三択が説かれる。王
制篇に「善く択ぶ者は人を制し、善く択ばざる者は人之れを制す。善く之れを択ぶ者は王
たり、善く之れを択ばざる者は亡ぶ」という句があるが、これに類似した句が両篇には散
見する。
あるいは臣道篇にあるように、態臣（媚びへつらう臣下）、簒臣（権力を簒奪する臣下）、
功臣、聖臣のいずれを選択するかが国の吉凶、君主の賢不肖を決定するので「慎みて自ら
択取を為す」べきことが説かれる。
その他の用例としては解蔽篇、正名篇にみえる「心」の心理的メカニズムとしての選択
機能 17があげられるが、これも「心」がわが身に遭遇する物事を選択したり、じしんに生
じた「情」を選択するはたらきである。また具体的な「択」としては上にみたような、そ
して勧学篇に「故に君子、居必ず郷を択ぶ」とあるような、じしんがじしんのためになに
かを選択することをいう。他者のなにかを識別するという意味合いの用例はみあたらない。
したがって「論心不如択術」とは、クライアントの吉凶を知るには、クライアントの心を
云々するよりも、クライアント本人がどういう行動のしかたをえらんだのかをみたほうが
よい、という意になろう。
人相術とのかかわりで重要なのは、吉凶を知る方法として「論心不如択術」が議論され
ているということである。人の吉凶は人の顔かたちや見た目によっては知りえない。しか
し、人がどういう行動のしかたをえらぶか、ということを見ることで当人の吉凶はおしは
かることができる。以前、指摘したことがあるが、後世の人相書では人の「相」を広くとっ
て、声色や言動もふくめて「相」とみなしている 。声色と言動は『荀子』楽論篇によれば、
「人之道」であり「生術之変尽是矣」であった。そうしたことも加味すると『荀子』非相
篇の「故相形不如論心、論心不如擇術」という句は『荀子』ほんらいの意図に反して後世
の人相術にとって思想的な支柱となったといえる。
＊本研究は、JSPS科研費17K01166の助成を受けたものである。
 1 拙稿「心のありようによってかわる人相について」（『大妻比較文化』17号、大妻女子大学比較
文化学部、2016年）、「相術における心の問題」（武田時昌編『陰陽五行のサイエンス思想編』京
都大学人文科学研究所、2011年）などを参照。
 2 諸橋『大漢和辞典』は「心術」の語義を「こころだて。こころばへ。こころもち。きだて。」と
したうえで、その用例として『管子』七法、『荘子』天道、『史記』楽書、『淮南子』原道訓にく
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わえてこの『荀子』非相篇を引用している。また小学館『日本国語大辞典（第二版）』は漢籍の
用例として唯一この『荀子』非相篇を引用している。なお「心術」についての専論として町田
三郎「心術ということば」（全釈漢文大系月報6　第8巻『荀子 下』所収、1974年）があるが、「心
と術、心の術といっても、一般的には心と同義ともみられよう。……訳すとすれば心とするほ
かないであろう」としている。
 3 テキストは原則として王先謙『荀子集解』（沈嘯寰、王星賢点校、中華書局、2013年）を使用す
るが、旧字体は新字体に直し、句読は適宜あらためている。
 4 ちなみに『漢書』礼楽志の「心術形焉」にたいする顔師古注に「術、道径也。心術、心之所由也」
とある。
 5 『論語　孟子　荀子　礼記（抄）』中国古典文学大系3、平凡社、1970年。荀子部分の訳注は勧
学篇から君道篇までが日原利国、臣道篇から堯問篇までが竹岡八雄がそれぞれ担当している。
 6 内山俊彦『荀子』（講談社学術文庫、1999年。原本は『荀子―古代思想家の肖像』評論社、1976
年）がこの「術」を「生き方」（102頁）と括弧書きしているのも同じ意味上にあるとかんがえ
られる。
 7 注釈には「「術」は方法。手段の意である。ここでは心と対してそれより勝るものとされている
から、心のよりどころとなる実践の基準とみてよい。それがどのようなものであるかを検討す
る。」とある。
 8 「択」の語注には「区別、引伸為鑑別」とある。
 9 仲尼篇ではつづけて「大重に善処し、大事に理任し、寵を万乗の国に擅にし、必ず後患無きの
術を求」めるためには云々、とつづき、さらには「天下の行術」という天下のどこにいっても
通用する最強の「術」でしめくくられている。この「天下の行術」については後述する。
 10 具体的には以下の通り。「徒党を組んでおもねる褒め言葉は、君子は聞こうとはしない。他人を
そこない迷惑をかける讒言は、君子はとり上げない。他人をねたみ塞ぎ蔽うような人は、君子
は近づけない。貨財や禽犢による請願は、君子は受けつけない。すべて無根の言論・弁説・事業・
計謀・称誉・告訴の、正当な道によらないで、理不尽に来るようなものには、君子は慎重に対
処する。よく聞き明らかに観察して、その事実に当たる所を判定して、事実に当たっておれば、
そこで始めて刑罰・褒賞を出して、即座にこれに関係して措置をとるのである。このようであ
れば、姦悪な言論・弁説・事業・計謀・称誉・告訴はこれを働かせる場所がなく、誠実な言論・
弁説・事業・計謀・称誉・告訴は、はっきりと通じ沢山あらわれて、まことの心を上に進める
ことを願わない者はないようになる。そもそも、こういうのを、聴を大いにし、幽を顕にし、
明を重ね、姦を退け、良を進める方法というのである。」（藤井訳）
 11 金谷は「より所」、日原は「より所」と「所以」、藤井は「所以」、全釈は「根拠」。
 12 金谷「より所」、日原「わけであり、方法」、藤井「所以」、全釈「根拠」で、日原以外は「術」
と同じ訳語であり、日原も訳語はことなるものの意味は同じである。
 13 王訳、張訳、蒋訳では「声音、動静、性術之変」を並列にして、これら三者が音楽にあらわれ
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ると解釈する（新編諸子集成の沈嘯寰、王星賢らによる句読も並列にしている）。日本では金谷
訳が中国語訳と同じであるが、竹岡訳、藤井訳は「声音」と「動静」のみを並列にして、「性（生）
術之変」が「声音動静」に尽くされると解釈する。本稿は竹岡、藤井訳に与する。
 14 「三至」という項目もあるが、これは将軍として、君命であっても従わなくてもよい三つのケー
スであり、「六術」「五権」とは性質がことなる。
 15 「端愨」の次には「頓窮」がある。「頓窮」については困窮の意で解釈されることが多いが、藤
井訳では頓は下首、窮は「匑」に通じるとし、謙譲の意でとっている。そうであれば「頓窮」
もこころのありかたとしてとらえることができる。
 16 遊説家の段では墨子、宋子、慎子、申子、恵子、荘子が蔽われた者として批判されているが、
それは彼らがいずれも「道之一隅」しか把握していないため、その把握している「道之一隅」
が蔽いとなってしまっているという。墨子であれば「用（実用性）」、荘子であれば「天（自ず
から然る）」などといった固有の学説に蔽われている。蔽われなかったのは孔子であり、2-2で
引用したように、そのために多種多様な主張、学説つまり「異術」にたいして恐れることなく
積極的に吸収することができた。それは「異術」も「道之一隅」であり、「道」の一部分を伝え
るものだからである。そうかんがえると遊説家たちはみなそれぞれの「術」に蔽われていたと
もいえる。
 17 解蔽篇に「故口可劫而使墨云、形可劫而使詘申、心不可劫而使易意、是之則受、非之則辞。故曰、
心容、其択也無禁、必自見、其物也雑博、其情之至也不貳」とあり、正名篇に「性之好、悪、喜、
怒、哀、楽謂之情。情然而心為之択謂之慮。心慮而能為之動謂之偽」とある。
 18 注1前掲論文「心のありようによってかわる人相について」参照。
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“Shu” as described in Xunzi
Minoru SATO
Meaning of “Shu” used in Xunzi is reviewed in this paper. In Xunzi, “Shu” indicates a specific 
and practical way of behaviors or method to achieve certain purpose. It has been also understood 
that it is also an assertion and principle to advocate such behaviors. In addition, it implies a meaning 
of mind and therefore, a term “Xinshu” has been indicated that meaning of “Xin” is placed at the 
forefront.
